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Toshifumi GOTÖ 


Zur Lehre Sändilyas 


— Zwischen Brähmana und Upanisad — 


1. Die Lehre Sändilyas' ist bekannt als die vielleicht älteste Aussage 
über das Gleichsein von Braunien und Ätman,* und sie ist in viele 
Übersetzungen aufgenommen. ° Von ihr sind zwei Versionen 
überliefert: die eine im Satapatha-Brähmana [SB] X 6,3 in der Schule 
des Weißen Yajurveda, die andere in der Chändogya-Upanisad [ChU] 
III 14 einer Sämaveda-Schule. Bisher waren die Forscher anscheinend 
der Ansicht, zwischen diesen zwei Texten sei kein wesentlicher 
Unterschied zu finden; die Fassung der ChU stelle nur eine etwas 
jüngere, konsequenter geordnete Gestalt dar. Oldenberg schreibt z.B.: 
“Der Textabschnitt findet sich, in zwei Redaktionen, in einem 
Brähmana und einer Upanishad. Die Grenzen zwischen beiden 
Gattungen sind ja nicht fest. Und jene Doppelstellung stimmt dazu, 
daß eben hier der Punkt liegt, wo die Gedankengänge der Brähmanas 


1. “Sändilya-vidya”, z.B. Sankara (wohl überall auf ChU Bezug nd) zu 
Brahmasütra I 1,24, I 3,20.23.31.50, vgl. 111 3,19, Säyana zu SB X,0,9: 

2: ‚al. H. Oldenberg, Die Lehre der Upanishaden und die Anfänge des Buddhis- 
mus (11915) 57, (°1923) 49: “Eins der ältesten Zeugnisse, vielmehr wohl das älteste, 
für die Verschmelzung von Brahman und Atman ist in einem Erguß philosophischer 
Beredsamkeit enthalten, der dem weisen Sändilya zugeschrieben wird”. 


3. Wichtige Lit. bei G. Oberhammer—Ch.H. Werba, Erich Frauwallner, Nachge- 


lassene Werke II (1992) 49£., ferner K.F. Geldner, Vedismus und_Brahmanismus_ 


(1928) 136., K. Mylius, Älteste Indische Dichtung und Prosa (1982) 157f., J. Mehlig, 
Weisheit des alten Indien, Bd. (1987) 170£.; auf japanisch: N. Tsuji, kodai indo no 
setsuwa (1978) 103-105 (mit reicher Lit.), H. Ui, upanishaddo zensho 3 (hrg. v. J. 
Takakusu, 1921) 113f., Y. Iwamoto, veda - avesutä (hrg. v. N. Tsuji, 1967) 191, M. 
Hattori, kodai indo no shinpi shisö (1979) 113f., Y. Matsunami, upanishaddo no 
tetsujin (1980) 208-210, K. Miyamoto, indo no yume -indo no ai (hrg. v. K. 
Kamimura—K. Miyamoto, 1994) 191-193. 


Le 
ae Yal, 


72 | Toshifumi GOTÖ 


in die der Upanishaden übergehen” (aaO, > Anm.2). Wenn man 


jedoch die beiden Abschnitte ohne Vorurteil genauer überprüft, taucht 
ein anderes Bild auf: Trotz des sehr ähnlichen Wortlauts liegen den 
beiden Aussagen wesentlich verschiedene Absichten zugrunde, was 
eher auf dem Unterschied zwischen Brähmana und Upanisad als zwei 
distinkten Literaturgattungen beruht. 


2. Zunächst sei das Textstück der ChU angeführt, in der die 
Gleichheit von Brahman und Atman deutlich zum Ausdruck kommt. 
Die philologisch eingehender zu klärenden Einzelheiten werden bei 
der Behandlung der SB-Version diskutiert: 


ChU III 14° sarvam khalv idam brahma. taj jalän iti” Santa upäsita. | 
atha khalu kratumayah puruso. yathäkratur asmiml loke puruso bhavati, 
tathetah pretya bhavati. | sa kratum kurvita. ||| manomayah pränasariro 
bhärüpah satyasamkalpa äkäsatmä sarvakarmä sarvakäamah sarvagandhah 
sarvarasah sarvam idam abhy ätto° 'vaky anädarah, ||2|| esa ma ätmäntar 
hrdaye. 'niyän vriher va yaväd vä sarsapäd vä Syämäkäad vä syäamäkatanduläd 
vaisa’ ma ätmäntar hrdaye. jyäyän prthivyä jyäyän antariksäj jyayan divo 


4. Benutzt wurden die ee Chändogyopanisat (with Comm. of Anandagiri 
and Sankara), 1934 (Anandäsrama Sanskrit Series 14; mit Hss.-Angaben); Upanisat- 
samgrahah, Delhi (1970 —) 1980 [188 Up.]; Chandogya Brahmanam, Part III, 
Kumbakonam, 1980; isädyası ottarasatopanisadah, (Ed. Wäsudev Laxman Shästri 
Pansikar, Bombay, Nirnaya-sagar-Press, 1913, [Union List No.432] - ?1925 -) 
Väränasi, 1983 [108 Up.]; Eighteen Principal Upanisads, Vol.l, Ed. V.P. 
Limaye—R.D. Vadepkar, Poona, 1958 [18 Up.]; The Chhändogya Dranishad: with 
the commentary of Sankara Ächärya, and the gloss of Änanda Giri, Ed. E. Röer, 
Calcutta, 1850 (Bibliotheca Indica 3); Khändogjopanishad. Kritisch herausgegeben 
und übersetzt von Otto Böhtlingk, Leipzig, 1889 (aufgrund der Ed. Bl, dazu 3 Hss. in 
Tübingen; ohne m). Nur die in den drei erstgenannten Editionen gesetzten Dandas 
wurden beibehalten. 


5. Böhtlingk korrigiert zu taj jänäniti (Übersetzung: “als das, was er kennen 
möchte”) mit der Angabe taj jalän iti (Ed. Bibl.Ind. und eine Hs. in Tübingen), 
tajjalaniti, tajjanäniti (je eine SUDIBEER Hs.); er diskutiert ferner p.100:31,3 das 
Problem. Siehe u. 12. 


mem) 6, ätta- dürfte eine umgangssprachliche Form des in der SB-Version bezeugten 


ch zpt mer sein, vgl. H. Oertel, Fs.Geiger (1931) 134 = Kl.Schr. (1994) 272, W. 


PR ar ah 


Morgenroth, History and Culture of Ancient India (Moscow 1963) 224. abhy ätto ist, 
wie aus SB abhy äptam < abhi eh hervorgeht, als zwei Wörter aufzufassen (anders 
Oertel, Morgenroth). 

7. So ChBr., Bibl.Ind., AnandasSS; va esa (ohne Danda) 108Up., 188Up.; va | 
esa Bö., 18Up. 
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jyäyan ebhyo lokebhyah |3|| sarvakarma sarvakämah sarvagandhah 
sarvarasah sarvam idam abhy ätto (> Anm.6) aväky anädaraisa ma 
ätmäntar hrdaya. etad brahmaitam° itah pretyabhisambhavitasmiti yasya 
syäd addhä na vicikitsästi. iti ha smäha Sändilyah (sändilyah)” |4|| 


All diese [Herrschaft] hat bekanntlich das brahman inne.” Das möge 
man als jalan (s. u. 12.) mit gestillter Gesinnung verehren. Nun ist 
bekanntlich decr Mann (Mensch) aus Willenskraft (Geisteskraft, 
Überzeugung) bestehend. Ein mit wiebeschaffener Willenskraft 
(Überzeugung) Versehener der Mann in dieser Welt wird, sobeschaffen wird 
er, nachdem er von hier (aus dieser Welt) fortgegangen (dahingeschieden) 
ist. So möge man sich Willenskraft (Überzeugung) schaffen: ||1|| «Aus 
Denken bestehend, den Lebenshauch als seinen Körper (sein Knochengerüst) 
habend, das Strahlen als seine Gestalt habend, wahre (zu verwirklichende) 
Konzeption habend, den Luftraum als sein Selbst (Wesen) habend, alle Taten 
habend, alle Wünsche habend, alle Gerüche habend, alle Geschmäcke 
habend, über dies alles hingereicht habend (> a 6), sprachlos, achtlos, 
|2]] — so ein Selbst gehört mir innen im Herzen ''. Kleiner als ein Reiskorn 
oder Gerstenkorn oder Senfkorn oder Hirsekorn oder enthülstes Hirsekorn, 
— so ein Selbst gehört mir innen im Herzen. Vorrangiger (größer) als die 
Erde, vorrangiger als der Luftraum, vorrangiger als der Himmel, vorrangiger 
als diese Welten, |]3] alle Taten habend, alle Wünsche habend, alle Gerüche 
habend, alle Geschmäcke habend, über dies alles hingereicht habend (> 
Anm.6), sprachlos, achtlos, — so ein Selbst gehört mir innen im Herzen (> 
Anm.11). Dieses [Selbst] 12 ist das Brahman. Zu diesem [Selbst, ätman, > 
Anm.12] werde ich, nachdem ich von hier (aus dieser Welt) fortgegangen 


8. Anandä$SS brahmatam (Druckfehler). 

9. Bei der Wiederholung von sändilyah handelt es sich um einen redaktionellen 
Kunstgriff, durch den angezeigt wird, daß hier ein größerer Abschnitt endet; vgl. L. 
Renou, Etudes vediques et pänineennes 1 (1955) 91£f., Ders. IZJ 1 (1957) 16f., weitere 
Lit. bei T. Gotö S$t/] 20 (1995 [1996: im Druck]) = Fs. Thieme n.79. 


10. So in der Auffassung, daß hier die von K. Hoffmann behandelte Konstruktion 
von idam bhülas (Aufs. II, 1976, 557-559) vorliegt. 


11. D.h.: ich habe dieses so zu beschreibende Selbst in meinem Herzen drin. 


12. Gemäß der bekannten Erscheinung in nominalem Gleichungssatz (auch bei 
anderen Sätzen, die logisch eine solche Gleichsetzung voraussetzen), daß das 
Subjektspronomen sich in Numerus und Genus nach dem Prädikatsnomen (hier 
brahma) richtet, steht etad für ätman-. etam (m.) im folgenden Satz bezieht sich 
wiederum auf äfman-. 
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bin, [wieder] zustande kommen !'’», — wenn so [eine Überzeugung] einem 
gewiß ist (> Anm.40), gibt es keinen Zweifel [für einen]. So pflegte 
Sändilya zu sagen. |4|| (Ende des Kapitels) 


Hier ist die Lehre verkündet, daß man aufgrund der Gleichheit des 
im Herzen befindlichen Atman mit dem Brahman durch die 
Willenskraft, kraft der Überzeugung davon, '* nach dem Tod mit dem 
Brahman eins werden kann. In der SB-Version findet sich die 
Vorstellung von einem zukünftigen Selbst, das durch das Opfer 
gestaltet und erst im Himmel erlangt wird; dieses Selbst wird 
allerdings auch dort mit der Wesenheit des Lebenshauchs 
gleichgesetzt. In der ChU-Version ist der Akzent etwas anders 
gesetzt: Man hat bereits jetzt innen im Herzen!” den feinen und alles 
umfassenden Ätman, der nach dem Tod direkt zum Selbst wird. '° Es 


13. Gegenüber dem Fut. abhisambhavisyami in der SB-Version wird hier das Fut. 
II abhisambhavitäsmi gebraucht. Mit diesem datierten (hier pretya: nach dem Tod) 
Fut. scheint die Zwangsläufigkeit des Geschehens betont zu sein. 


14. Es ist zwar nicht auszuschließen, daß es sich hier um “Willenskraft, 
Überzeugung” beim Sterben handelt, aber es muß nicht so sein. Zu solchen Gedanken 
der Todesstunde vgl. E. Hanefeld, Philosophische Haupttexte der älter en A 
(1976) 35ff. n.38: BhagGitä VII 5-6; M. Fuji, Fs.Imanishi an Fü 6: 
(vorläufig): JUB IV 25-26; ferner BAU V 15 = IsU 15-18, Selnraches Gebet des 
Amitäbha Buddha im Sukhävati-Buddhismus (Sukhävativyüha Ed. Müller-Nanjo 
47f., Ed.Ashikaga 42f., K. Fujita, Romanized Text. oA the ‚Sanskrit „Manuseripts, 
931-959). 

15. Vgl. BÄU-M II 1,17 (SB-M XIV 5,1,17) = BÄU-K ib. ya esd vijkänamdyah 
pürusas... ya esö 'ntar hrdaya äkäsas tasmin chete ‘welcher dieser aus Erkennens- 
funktion bestehende Purusa ist, [der] liegt in dem [leeren Raum], der dieser leere 
Raum innen im Herzen ist’ (in der Lehre des Ajätasatru über den Schlaf); wohl auf 
dieser Stelle beruhend: BAU-K IV 4,22 (in der Mädhyandina-Rez. fehlend) sa vä esa 
mahän aja ätmä yo 'yam vijiänamayah pränesu. ya eso 'ntar hrdaya äkäsas tasmin 
chete “welche diese aus dem Erkennen bestehende unter den Lebensfunktionen ist, 
die ist fürwahr dieser große, ungeborene Atman. Er liegt in dem [leeren Raum], der 
dieser leere Raum innen im Herzen ist’ (in Yajnavalkyas Lehre). Vgl. u. 11. 


en 


16. Vgl. die Lehre Yäjüavalkyas, der verkündet, daß der keine Begierde Habende, 
nur den ätman Begehrende beim Sterben direkt in das brahman eingeht: BAU-M IV 
4,8 (- BÄU-K ib. 6) athäkamäyamäno yo ’kamd niskäma ätmäakaäma äptakämo 
bhävati, nd tasmät pränd ütkrämanty. ätraivd samävaniyante. brahmaiväa san 
brahmäpyeti ‘Dann, ein Nichtbegehrender, (also) wenn einer begierdelos, frei von 
Begierde, [nur] den ätman- Begehrender, seine Begierde erreicht Habender wird, 
schreiten von ihm die Lebensfunktionen nicht heraus. Sie werden eben hier (auf der 
Erde) zusammengebracht (> Anm.36). Er geht, da er eben Brahman ist, in das 
Brahman ein’; (vgl. auch SB-M XIV 6,2,12 [BÄU-M II 2,12] = BÄU-K III 2,11). 
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wird hier wohl ein den toten Körper verlassendes Käpselchen 
vorgestellt, wie auch bei animan- an den u. 8. und in Anm.35 zu 
zitierenden Stellen. 


3. Sändilyas Lehre im SB, das ganze Kapitel X 6,3, findet sich im 
Schlußteil des X. Buches, das Agnirahasya { “Verborgenes, 
Geheimes, Geheimlehre über das Agnicayana’ genannt wird. s 
Sändilya ist eben die Autorität für das Agnicayana-Ritual im SB, dem 
die Bücher VI-X (in der Känva-Rezension VIII—-XI) gewidmet sind 
(“Sändilya-Bücher”; dort taucht der Name Yäjfiavalkya nicht auf). ”” 
Wenn man mit Rücksicht auf diese Verhältnisse an den Text 
herangeht, ergibt sich ein anderes Verständnis als das bisherige. ” 
Zur Bequemlichkeit der Besprechung werden Text und Übersetzung 
mit den Satznummern [1]—[12] versehen angeführt: 


Ferner: BAU-K IV 4,7 athäyam asariro 'mrtah präno brahmaiva teja eva “Nun ist 
dieser körperlose, unsterbliche Lebenshauch eben (nichts anderes als) Brahman, eben 
Ausstrahlung’ »BÄU-MIWV 4,10 (SB XIV 7,2,10) äthayam anasthiko 'Sar irah präjnd 
ätmä brahmaiva loka eva ‘Nun ist dieser knochenlose, körperlose, aus Einsicht 
bestehende Atman eben das Brahman, eben die (nächste oder ewige?) Welt”. 


17. Z.B. Sankara zu Brahmasütra III 3,44, Säyana zu SBX1L1. 


18. Die zwei darauf folgenden das Agnirahasya (das ganze Buch X) 
abschließenden Kapitel X 6,4-5 sind, abgesehen vom Varna, identisch mit BAU I 
1—2 (in der Känva-Rez. SB XV13,1-2). 


19. Vgl. A. Weber, Akademische Vorlesungen (11852, °1876) 128£., Ind.Stud. 13 
(1873) 265-269, Hist. of Ind.Lit. (1878) 132f.; W. Caland, Over de Känva- Recensie 
van het Brähmana der »Honderd Paden (Versl. 1911) 149, ‚SBK Introd. (1926) 
103-105; L. Renou, Les Ecoles vediques (1947) 165f., J. Wackernagel-L. Renou, 
AiG I, Introd. generale (1957) 69 n.202; N. 'Tsuji, genzon yajuruveda bunken 
TExistent Yajurveda-Literature] (1970) 182 n.675 und 72, 182f.; J. Gonda, Vedic 
Literature (1975) 353£.; M. Witzel, Willem Caland, Kleine Schriften (1990), Vorwort 
p. XIV, Fs.Eggermont (1987) 197ff., vgl. ferner A. Minard, Mel.Renou (1968) 
523-528. 


20. Auch J. Eggeling, der seiner Übersetzung ein ausführliches Inhaltsverzeichnis 
und sorgfältige auf einzelne Ritualhandlungen bezogene Anmerkungen beigefügt hat, 
übersah die Beziehung der Sändilyavidya zum Agnicayana, was letzten Endes wohl 
dem Kommentar des Säyana zuzuschreiben ist, auf dem sich Eggeling hier besonders 
stützt. Oldenberg aaO (> Anm.2) urteilt ebenso “Aus der Umgebung, in welcher der 
Abschnitt im Brähmana steht, hebt er sich als etwas Eigenes, neu Geartetes hervor. 
Mit keinem Wort wird der Riten gedacht, um die es sich dort sonst handelt”. 
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SBX 6,3?! satyam brähmety üpäsita. | "atha khalu kratumäyo 'yam 
pürusah. "Isa yavatkratur ayam asmäl lokät präity evamkratür hämıum lokam 
pretyabhisambhavati |1| "s# dätmäanam üpäsita | manomäyam 
pränösariram bharupam äkäsatmänam kämarüpinam  mänojavasam 
satyasamkalparı satyadhrtirm sarvagandhanı sarvarasamı u anu disah 
pr abhütanı sarvam idam abhy äptam avakkam anädaram. "yatha vrihir va 
yavo ya Syamako vä Syamäkatandulo vaivam ayam antar ätman ‚püruso hiran- 
mäyo. “lyatha jyötir adhumam evam jyayan divö jyayan äkasaj jyayan asydi 
prthivyai jyayänt ‚sarvebhyo. bhütebhyah. "sd prändsyätmdi sd ma 
ätmäi”tam ita ätmänam pretyabhisämbhavisyami "ti yasya syad addhä nd 


vieikitsästl" "ti ha smäha Sändilya. "”evam etäd iti. ||2|| 


Man möge das brahman- als Wahres (wirklich Existentes, zu Ver- 
wirklichendes) verehren. Nun ist bekanntlich dieser Mann (Mensch) hier 
aus Willenskraft (Geisteskraft) bestehend. "Mit wieviel Willenskraft 
versehen also dieser (der Mensch hier) aus dieser Welt fortgeht 
(dahinscheidet), mit dementsprechender Willenskraft versehen kommt er zu 
jener Welt, nachdem er fortgegangen ist, [wieder] zustande. ||1|] '"A1so 
möge er den atman- verehren als aus Denken bestehenden, Lebenshauch als 
seinen Körper (sein Knochengerüst) habenden, Strahlen als seine Gestalt 
habenden, Luftraum als sein Selbst (Wesen?: ätman-) habenden, beliebige 
Gestalt habenden, Schnelligkeit des Denkens habenden, wahre (zu verwirk- 
lichende) Konzeption habenden, wahre Entschlossenheit habenden, alle Ge- 
rüche habenden, alle Geschmäcke habenden, allen Himmelsrichtungen ent- 
lang aD über dies alles hingereicht habenden, sprachlosen, acht- 
losen. P!Wie ein Reiskorn oder Gerstenkorn oder Hirsekorn oder enthülstes 
Hirsekorn, so ist dieser goldene Mann (purusa-) hier innen im ätman- (s.u.). 


N i Wie ‚das Licht ohne Rauch, so ist er vorrangiger (größer) als der Himmel, 
‚ vorrangiger als der Luftraum, vorrangiger als diese Erde hier, u enelue als 
_ alle Wesen. Das 1) das Selbst (Wesen, ätman-) des Lebenshauches. «Das 


ist mein ätmän-. "Zu diesem ätmän- werde ich, nachdem ich von hier 
fortgegangen bin, [wieder] zustande kommen», — fi wenn so [eine Willens- 
kraft, Überzeugung] einem pewih sein dürfte, kein. ‚Zweitel da ist" za 
pflegte Sändilya zu sagen — Fkfso wird] dies [einem] et 

4. Hier liegt nicht die Aussage vor, das Brahman sei der Atman. Das 
Wort satya- “wahr’, satyam “das Wahre’ wird oft konkret im Sinne 


21.Es ist kein wesentlicher Unterschied zu finden zwischen Ed. A. Weber 
(Berlin-London 1855 = Chowkhamba Sanskrit Series 96, Varanasi 1964), Ed. 
Kalyan-Bombay (1940) und Ed. Käshi-Sanskrit-Series 127 (Chinnasvami Sästri et 
al., Banäras 1937-1950 = 1984). 


22. Ed. Weber "sam. 
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von ‘fortwährend bzw. ewig existent’ = bzw. ‘zu verwirklichen, 
sicher zu realisieren’ °° gebraucht. Mit [1] satyam brahmety upasita 
scheint gemeint zu sein: “man möge/sollte das brahman- als 
verwirklichungskräftig verehren’. Die Geisteskraft, Überzeugung 
entscheidet über Art und Weise der Existenz nach dem Tode. Die 
Realisierung der Überzeugung wird durch das brahman- gewähr- 
leistet. Mit dieser Interpretation kann man einen runden Sinn der 
Lehre gewinnen. Hier ist nicht von der Versicherung aufgrund einer 
auf Weltanschauung beruhenden Identifikation der ätman- (das 
individuelle Prinzip) sei gleich dem brahman- (dem kosmischen 
Prinzip), die Rede, wie es in der ChU-Version der Fall ist. Unter dem 
Wort brahman- ist wohl noch die ursprünglichere Bedeutung, etwa 
‘Verwirklichungskraft des rechten Wortes, vor allem des im Ritual 
richtig ausgesprochenen Wortes’, zu verstehen. Wenn es sich um das 
kosmische Prinzip handeln sollte, bräuchte man es nicht extra als 
satyd- (“wahr; ewig existent; sich verwirklichend’) zu sinnen. Man 
wird also annehmen dürfen, daß der ganze Abschnitt zur Begründung 
des Opfers dient: Durch das Agnicayana wird der Opferherr nach dem 
Tod im Himmel ‚geboren. Das Rahasya des Sändilya enthält die zu- 
sätzliche Lehre, diese erfolgreiche Wiedergeburt im Jenseits hänge 
davon ab, wieviel Willenskraft einer besitzt. 


5, Bei yävat-kratu- :: evam-kratü- in Satz [3] handelt es sich um die 
Menge des krätu- “Geisteskraft, Willenskraft? > “Überzeugung, 
Entschlossenheit, Festigkeit des Willens; Absicht’ (vgl. u. 10. zu 


[8]- [914° während es bei yathä-kratu- :: tath@” in der ChU auf das 


23, satyd- in satyasya satyam ist ebenfalls im Sinne von [fortwährend] existent, 
nach dem Tod weiter existierend (unvergänglich)’ interpretierbar: BAU-M II 1,23 
(SB XIV 5,1,23) = BAU-K I 1,20 täsyopanisat satyasya satyam Iti. pränäa vdi 
satyam. tesäm esä satyam ‘«Wirkliches des Wirklichen» ist die Upanisad (das 
dahinterstehende Prinzip, die Hypostase) von ihm (ätmän- = vijhänamaya- purusa-). 
Das [wirklich] Existente (auch nach dem Tod weiter Existierendes) ist die 
Lebensfunktionen. Das [wirklich] Existentes unter ihnen ist dieser (Atman = der aus 
Erkennensfunktion bestehende Purusa)’, BÄU-M ib.ll = BAU-K ib.6 aätha 
nämadheyanı satyäasya satyam iti ‘die Namensgebung (die Bestimmung des Er 
ist.‘ Vgl FAELICKE. Der Acc 

24. Vgl. BÄU-M VI 1,18 = BÄU-K VI2,15 in ‚Anm. 28, u. 6. zu en 


25. Anders ist es mit der $raddhä-, bei der es sich um das gläubige Vertrauen auf 
den zum Erfolg führenden Mechanismus des Rituals zu handeln scheint. 
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Wie, die Art und Weise des Wollens (und seiner Entsprechung) 
ankommt.”’ sam-bhü bedeutet, daß etwas entsteht, zustande kommt 
(bhü), indem die Bestandteile nach einem Plan zusammengesetzt 
werden (sam), und es wird im Kontext der Existenz nach dem Tode in 
der Bedeutung verwendet, daß ein persönliches Wesen, das beim 
Sterben auseinandergegangen ist, in der nächsten Welt wieder als ein 
Individuum entsteht, indem es seine Bestandteile sich erneut 
zusammenstellt. Das Verbum wird mit abhi, welches einen Ziel-Akk. 
regiert, im Sinne von ‘zu etwas entstehen’ (praktisch ‘zu etwas wieder 
geboren werden’) gebraucht. ”° 


26. Vgl. BÄU-M IV 4,7 = SB XIV 72,7 (- BÄU-K IV 4,5) sa yathäkamo bhävati 
täthäkratur bhavati. yathäkratur bhävati tat karma kurute. yat kärma kurute tdd 
abhisampadyate ‘Je nachdem man also wiebeschaffene Begierde Habender wird, wird 
man sobeschaffene Willenskraft (Absicht) Habender. Je nachdem man wie- 
beschaffene Willenskraft (Absicht) Habender wird, tut man die (betreffende) Tat. 
Wenn man die Tat tut, gelangt man dazu (zu dementsprechendem Wesen) zustande’. 


27. Eggeling, Hillebrandt, Ruben und Mehlig geben den Ausdruck im SB genau 
im quantitativen Sinne wieder, während Oldenberg, Frauwallner und Tsuji qualitativ 
übersetzen, was für die ChU passen würde. Die Akzentuierung von evam-kratii- 
scheint irregulär zu sein (> Anm.31). | 


28. Der Gebrauch von |sam-bhü ist z.B. gehäuft in der Fünffeuer-Lehre (JB I 45, 
BÄU-M VI 1,12-17 = $B XIV 9,1,12-17 - BÄU-K VI 2,9-14, ChU_V 4-9) zu 
finden, z.B. tdsy@ ähuteh sömo raja sämbhavati ‘Aus der Libation entsteht König 
Soma’ BÄU-M VI 1,12 (- BÄU-K VI 2,9 ähutyai);, abhi-sam-bhü wird z.B. in der 
darauffolgenden Zweiwegetheorie gebraucht: BAU-M YELIS> BAU-K VI 2,15 te 
ya evam etäd vidih | ye cami dranye sraddhäm satyam upäsate te 'rcir 
abhisambhavanti ‘Die, welche dies so wissen, und jene, welche in der Wildnis das 
Glauben als Wahres (zu Verwirklichendes) verehren, die kommen zur Flamme 
zustande (sie werden zur Flamme)’. Als Facientiv-Transitivum zu fientiv- 
intransitivem sam-bhü fungiert sam-skr “(Bestandteile nach einem Plan 
zusammenstellend) etwas zustande bringen, gestalten’; das Verbum wird in der 
vedischen Literatur besonders häufig für das Konstruieren eines ämäan- in der 
nächsten Welt (im Himmel, v.a. durch das Ritual) verwendet; vgl. samskära-, ferner 
päli abhi-sam-dahati, patisamdhi-. Der Gegenbegriff zu sam-bhü ist vi-i (vy-eti, vy- 
aya-) ‚auseinandergehen, verschwinden’. Vgl. auch abhi-sam-pad in Anm.26. 
sambhüti- in einem Sloka BÄU-M IV 4,13 (SB XIV 72 ‚13) = ISU-M 9 (VS-M XL 9) 
= ISU-K 12 (VS-K XL nn kann in der besprochenen Bedeutung interpretiert ae 
andham tamah prävisanti| ye 'sambhütim upäsate | tüto bhüya iva te tämo | ya u 
sämbhütyam ratäh ‘In blinde Finsternis treten die ein, die Nicht-[Wieder]geburt 
verehren. In eine Finsternis gleichsam noch größer (tiefer) als diese [treten] aber die 
[ein], die sich mit der [Wieder]geburt zufriedengeben’ (- BAU-K IV 4,10 = ISU-K 9 
= ISU-M 12 'vidyam — vidyayam statt "sambhütim — sambhütyäm). 
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6. Das Wort ätmän- kommt in diesem Abschnitt in verschiedenen 
Bedeutungen vor, was gerade ein Hauptproblem der Interpretation 
darstellt. Mit äfmän- am Anfang von Satz [4] ist das Selbst nach dem 
Tod, das Selbst im Himmel gemeint, das durch das Opfer vorbereitet 
wird. (Dieser Begriff spielte eine große Rolle in der Entwicklung zur 
Diskussion um Atman in der Upanisad.) Die nach dem Danda 
angereihten Charakterisierungen ‚m Akkusativ sind als prädikative 
Objekte von upäsita aufzufassen. ” Sechs Komposita von manomäya- 
bis manojavas- beschreiben jeweils Material, Körperbau, 
Außengestalt, Wesenheit (bzw. Rumpf: ätman-), Verwandlungs- 
fähigkeit und Schnelligkeit des ätman-. satya-samkalpa- bedeutet 
wohl, daß die Konzeption, Planung des ätman- wirklich existent ist, 
d.h. sicher verwirklicht wird.” Danach folgen vier Ausdrücke mit 
sarva-, den Abschluß bilden zwei verneinende Adjektive. a 


7. Die Interpretation von [5] .. ‚evdm ayam antar ätmäan puruso 
hiranmäyah ist entscheidend für das Verständnis der ganzen 
Textpartie. Die Übersetzungen von Eggeling “even as a grain ofrice.. 
so is this golden (That is, of the brilliance of gold... Säy.) Erna in 
the heart” oder Oldenberg aaO (> Anm.2) “Wie ein Korn Reis... 

ist dieser Geist im Selbst darinnen, golden wie Eee 
größer als der Himmel...” stellen uns keinen konkreten Sinn vor 
Augen. Natürlicher wäre vielmehr ‘dieser (d.h.: hier) ist ein goldener 
Mann (pürusa-) innen im äfman-'. Im Agnicayana (‘das Schichten des 
Feuerlaltar]s’), bei dem ein Feueraltar (agni-) in der Gestalt eines 
Falken mit Backsteinen in fünf Schichten aufgebaut wird, wird 
tatsächlich die goldene Figur eines Mannes in die Mitte der ersten 


29. Zur Konstruktion von upa-äs mit doppeltem Akk. vgl. Oertel, The Syntax of 
Cases (1926) 254, 1.Abschn. (dort zu ergänzen); vgl. ferner BAU II I (u. 11.). Die 
Übersetzungen von Frauwallner, Tsuji und Mehlig erwecken den Anschein, als ob der 
Nom. vorläge. (Der Danda im SB ist wohl die Einrichtung einer Art von pr afıka, und 
hat mit der Satzteilung nichts zu tun.) 

30. satya-dhrti- wohl ‘das Wahre, die Wirklichkeit festhaltend’, “dessen innere 
Festigkeit wirklich, dem Wahren entsprechend ist’ oder ‘dessen Festigkeit in 
Wirklichkeit, Wahrheit liegt’. 

31. Der Akzentsitz von a-väk-ka- (ChU hat dafür a-väkin-) ist beim einem 
Bahuvrihi angefügten, nicht deminutiven -ka - Suffix auffällig, vgl. AIG II-1 105 (: als 
einen bloßen Fehler auffassend), > Anm. 27 


> Anm dd 
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Schicht, ins Zentrum des Rumpfes (ätmän-°”) des Falken, gelegt. 
Diese goldene Figur wird purusa- hiranyaya- (0.ä.) genannt”: z.B. 
Maiträyani Samhitä III 2,6°:23,12ff. athaisa püruso hiranyayo. 
yajamänalokam evaisa dädhäraisa ha tv eva yajamano 'gninamüs- 
miml loke samyan yasyaisa upadhiyate ‘Dann wird dieser goldene 
Mann verwendet. Dieser hält eben die (nachirdische, nächste) Welt 
des Yajamäna fest. Dieser ist also aber durch Agni (den Feueraltar, 


32. ämän- in der Bedeutung ‘Rumpf in den Agnicayana-Büchern des SB z.B.: 
V11,1,6, VI 6,4,5f., VII 1,1,21, VII 2,2,8, VII 3,1,44, VII 7,2,13£f., IX 1,2,29, IX 
5,2,16, X 1,245. Das Wort bedeutet ohne Zweifel neben anderem auch ‘Rumpf 
(val. A. Minard, Trois Enigmes sur les cent chemins I, 1949, 46: $129a gegen 
Oldenberg, Die Weltanschauung der Brähmana=Texte, 1919, 87 n.l, u.a.). Die 
Bedeutung läßt sich etwa aus “das Wesentliche, Hauptteil, Hauptkörper’ herleiten. Es 
handelt sich offenbar nicht um eine nur im Kreis der Diskussion um das Agnicayana 
relevante spezifische Gebrauchsweise (vgl. Renou, Vak II, 1952, 155). So dürfte z.B. 
in PB XIV 9,20 viva vä antar ätmä paksau lambate ‘Inmitten von beiden Flügeln 
gleichsam fürwahr hängt der Rumpf (eines Vogels) herab’ (zur Erklärung eines 
Sämans) eine normalsprachliche Verwendung des Wortes vorliegen. Ein Beispiel aus 
der Sarhhitä-Prosa zum Agnicayana: MS III 3,5:38,7 yäd brhadrathantare abhito 
gäyata ätmann eva paksäu dhatte ‘Wenn man B°[-Säman] und R°[-Säman] auf 
beiden Seiten (vor und nach) singt, legt (schafft) man eben an den Rumpf (des 
Falkenaltars) die beiden Flügel’; aus Yajurveda-Mantra: VS XIX 92 und Parall. 
ätmänn upästhe na vikasya löma | mükhe smäsrüni na vyäghralomd ‘Am Rumpf [des 
Indra sei] das Körperhaar eines Wolfs, wie am Unterkörper; am Gesicht das 
Körperhaar eines Tigers wie Bärte...’, ib.93 und Parall.: ängany ätmän bhisdja tad 
asvina | ätmänam ängaih sämadhät särasvati ‘Die Asvins [schufen] dabei als Ärzte 
die Glieder am Rumpf. Sarasvati fügte den Rumpf mit den Gliedern zusammen’, vgl. 
ferner PW J, s.v., V, Nachtr. s.v. Aus TS TB z.B. (Hinweis von Herrn Fushim!): TS U 
2.1.3, 1:9, 11,7-8, V13,7,3, TB II 3,7,10{-411; TS IV 1,10,5, V 6,9,1—2, VII 4,11,3, 
vel. ferner TB 12,6,4 (u. 11.)./% 


33. Diese Menschenfigur wird auf eine auf ein Lotusblatt gelegte goldene Platte 
(rukma-), die der Yajamäna während der diksä auf der Brust trug, hingesetzt. (Dieser 
rukmä- wird SB X 5,2,7 mit dem Kreis der Sonne [yid etän mändalam tapatı] 
gleichgesetzt. Vgl. u. 9.). Praktisch wird sie unter dem mittleren Teil des Feueralters 
eingegraben. Die Beschreibung dafür findet sich SB VII 4,1,15ff. (pürusa- 
hiranmaya-), ferner MS (im Text zitiert: pürusa- hiranyaya-), KS XX 5:23,9fFf. 
(purusa- hiranyaya-), KpSs XXXI 7:?179,8fE. ‚(purusa- hiranmaya-), TS V 2, 2 
(hiranmaya- pürusa-), KätySıSü XVII 4,3, ApSıSü XVI 22,3 usw., vgl. A. Weber, 
Ind.St. XII (1873) 248f., F. Staal (re); Agni (1983) I 41021, I 540f. 
(: Baudh$rSü, Übers. von Kkar-Arnold). 1 243. Daß die Figur sich unter der Brust 
des Falken befindet, erinnert an das Bild, daß der Falke den goldenen Purusa (= Keim 
für die Wiedergeburt des Yajamäna im Himmel) ergreift und in den Himmel hinauf- 
bringt. 


x 
L Vgl. ferner AB VT 13,2% dank IAyAer] A713” (Sun ‚afSepa-Le fen: de.) 
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das Agnicayana-Ritual) der vollständige” Yajamäna in jener Welt, 
wenn dieser als ihm gehöriger zugelegt wird’. Der in Frage stehende 
Satz läßt sich also als ‘so ıst hier eine goldene Mannesfigur innen im 
Rumpf (des Falken)’ wiedergeben. 


8. Der Sinn des Vergleichs mit einem Reiskorn usw. liegt wohl eher 
darin, daß der goldene Purusa als Samenkorn ” für die Wiedergeburt 
des Yajamäna im Himmel dient, als in seiner Kleinheit. Zu 
vergleichen ist etwa BAU-M IV 3,41 (SB XIV 7,1,41) - BAU-K IV 
3,36 sä yatränimänam nyeti jardyä vopatapatä vänimäanam nigäcchati 
yathämram vodumbaram vä pippalam vä bandhanät pramucyetaivam 
eväyanı särira üätmdibhyoö 'ngebhyah sampramücya puünah 


pratinyäyam pratiyony ädravati pränäyaiva ‘Falls er (dann) in die 


Winzigkeit (den winzigen Zustand) eingeht, durch Alter oder durch 
Leiden (Krankheit) in die Winzigkeit (den winzigen Zustand) 
eintritt\,, | — wie eine Mangofrucht oder Udumbara-Frucht oder 
Pippala-Feige von der Verbindung (vom Stiele) abgelöst werden 
dürfte —, ebenso löst sich der zum Körper gehörige Atman (BÄU-K: 
der Purusa) von diesen Gliedern völlig (insgesamt) ab und läuft 
zurück in entgegengesetzter Reihenfolge dem Ursprungsort entgegen, 
und zwar zum Lebenshauch’. °’ 


34. Oder: “falls dieser richtig... zugelegt wird’. 


35, tandula- ‘enthülstes Korn’ besteht aus Keim, Albumen und Fruchtbläschen 
(kana-), also Korn ohne Hülse (tusa-), vgl. Sh. Einoo, IN 25 (1983) 3-6, MSS 44 = 
Fg.Hoffmann 1 (1985) 18. 


36. nigacchati hat einen Nebensätfakzent: geläufige Übersetzungen müssen 
danach korrigiert werden. Vgl. ferner BAU-M IV 4,1 (SB XIV 72 1) sa yalrdyanı 
särira ätmäbalyam nitya | sammohäm iva nyety äthainam ete pränd abhisamäyanti 
‘Falls dieser zum Körper gehörige Atman, nachdem er in die Kraftlosigkeit 
eingegangen ist, gleichsam in die Besinnungslosigkeit eingeht, dann kommen auf ıhn 
diese Lebensfunktionen zusammen’ - BAU-K IV 4,1...ayam ätmäbalyam.nyeti 
sammoham iva nyeti... Vgl. auch samävaniyante ‘werden zusammengebracht’ BÄU- 
M IV 4,8 in Anm.16. 


37. Vgl. auch die wohl auf der Sändilyas Lehre beruhende Stelle BAU-M V 8,1 = 
SB XIV 8,8,1 (- BÄU-K V 6,1) manomäyo 'yam pürusah | bhähsatyas täsminn 
antar hrdaye. yathä vrihir vä yavo vaivam ayam antar ätmäan pürusah. ‘Der 
(bekannte) aus Denken bestehende Purusa ist, ‘das Strahlen als seine 
Wahrheit/Wirklichkeit habend, innen in dem Herzen. Wie ein Reiskorn oder’ ein 
Gerstenkorn, so ist dieser Purusa innen im Rumpf. 
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9, In Satz [6] wird zwar das Subjekt nicht genannt, aber aufgrund des 
zu Satz [5] parallelen Baus ıst er als weitere Beschreibung der 
goldenen Mannesfigur zu beurteilen. Das Licht ohne Rauch, das mit 
der goldene Purusa verglichen wird, dürfte das Sonnenlicht sein, das, 
von dem Kreisrahmen der Sonne (yad etan mandalam tapati, Ss. 
Anm.33: gleichgesetzt mit der goldenen Platte [rukma-], auf die der 
Purusa gelegt wird) ausgehend, über Himmel, Luftraum und Erde 
hinausreicht und somit vorrangiger (jyayans-) als diese ist; vgl. den 
‘allen Himmelsrichtungen entlang hervorragenden, über dies alles 
hingereicht habenden’ in Satz [4]. Die ChU-Version nahm Satz [5] 
und [6] zusammen und änderte sie zur Beschreibung eines upanisadi- 
schen Atman, der winzig klein ist (aniyan, nicht in SB) und 
gleichzeitig alles in sich umfaßt. 

Sändilya erkennt, von Satz [7] her beurteilt, den Träger des Selbsts 
nach dem Hinscheiden aus dieser Welt in dem Lebenshauch (vgl. die 
Aussage Yäjüavalkyas BAU-M IV 3,41 - BAU-K ib.36: — 8.), und 
scheint das Wesen (ätman-) dieses Lebenshauches mit dem goldenen 
Purusa in der Mitte der ersten Schicht des Feueraltars zu 
identifizieren. 


10. Die Sätze [8]—-[9] bilden den konkreten Inhalt der erforderlichen 
Überzeugung. Gehalt und Umfang des Gedankens ist anders als in der 
ChU. Satz [8] esa ma ätmä ‘das ist mein ätman-’ ist in der 
Geheimlehre des Agnicayana als ‘diese goldene Mannesfigur ist mein 
Selbst (nach dem Tod, im Himmel)’ aufzufassen. 


Satz [10] iti yasya syad addhä na vicikitsästi stellt ein Problem dar. 
Die Übersetzungen fassen yasya syat als Nebensatz und na vicikitsästi 
als Hauptsatz; addha wird im allgemeinen für ein normales Adverb 
der Betonung gehalten.” Die nicht svaritierte Betonung von 


rem 


38. Eggeling “Verily, whosoever has this trust, for him there is no uncertainty”, 
Oldenberg “Wem solches zu eigen, wahrlich da gibt es keinen Zweifel”, Frauwallner 
“Wer diese Gewißheit hat, wahrlich...”, Böhtlingk, Mylius zu ChU “...fürwahr...”, 
Deugsen zu ChU “Wer diese Einsicht haben könnte, darüber besteht fürwahr kein 
Zweifel”, Mehlig “Fürwahr, wer diese Gewißheit besitzt...”, Hillebrandt “Wem solche 
Gewißheit ist...”, Thieme (ChU) “Gewißlich, es besteht kein Zweifel [hinsichtlich 
dieser Erkenntnis]”, Ruben (ChU) “...ferner...”. Bei Mehlig (ChU) “Wem dieses 
offenbar ist...” und Geldner (ChU) “Wem das zur Gewißheit werden sollte, dem 
kommt kein Zweifel mehr” scheint addha als präd. Adv. aufgefaßt zu sein. 
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vicikitsästi erweist jedoch asti mit Nebensatzakzent. Da das Adverb 
addhä ‘wirklich, klar, eindeutig, gewiß’ als prädikatives Adv. 
gebraucht wird, ” ist iti yasya syad addhä als ein Satzteil aufzufassen 
mit der Interpretation ‘wenn so [eine Willenskraft, Überzeugung] 
einem gewiß, eindeutig sein dürfte” und nd vicikitsästi als 
bekräftigender Zusatz mit Ind. Präs. im Sinne von ‘(wenn) kein 
Zweifel da ist’. Der Nebensatz [10] wird dann vom Hauptsatz [12] 
evamı etad (iti) aufgenommen: ‘[so wird] dies [einem] so’. Satz [11] 
iti ha smäha sändilyah kann nur Einschub des Erzählenden sein: 
‘— pflegte Sändilya zu sagen —'. smäha deutet auf eine wiederholte 
Handlung hin, und auch aus diesen Gründen ist das Urteil von 
Frauwallner (aaO [> Anm.3], p.49£.) “Denn es spricht hier nicht ein 
Denker, der seine Lehre vorträgt, sondern ein Mystiker schildert mit 
begeisterten Worten, was er im Zustand der Versenkung geschaut 
hat” nicht am Platz. “' 


11. Aus den vorgelegten Betrachtungen dürfte klar hervorgehen, daß 
die im SB belegte Lehre, die mit zusätzlichem innerem Ritual einen 
neuen Sinn in eine konkrete Ritualhandlung des Agnicayana 
hineinlegt, vom Verfasser der ChU in die Hand genommen und in 


39. $B XI 1,3,3 esä v&i sömo räj@ devänäm ännam yäc candrädmäh. sd yätraisa | 7 
eläm rätrim nd purästän nd pascäd dadrse tenaitdd änaddheva havir bhavati 
tenäpratisthitam. iyam vdi prthivy dditih. seyam addha seydm prätisthitaiteno | 
häsyaitdd addheva havir bhavati etena pratisthitam ‘Wenn [es] der Mond [ist], der 


fürwahr ist König Soma, die Speise der Götter. Falls also dieser während dieser Nacht 
(Neumondsnacht) weder im Osten noch im Westen sichtbar ist, wird diese Opfer- 
spende dadurch (durch das Neumondopfer, ämäväsya-) gleichsam unklar, dadurch 
nicht standfest. Aditi fürwahr ist diese Erde hier. Sie ist hier klar. Sie ist hier 
standfest. Hierdurch (durch die Spende vom Brei für Aditi) wird also diese seine 
Opferspende gleichsam klar, hierdurch standfest’; III 2,1,40 atha yad brähmana ity 
äha | dnaddheva va asyalah purä janam bhavati “aber wenn man [jemanden] 
Brähmana nennt, wird fürwahr seine Geburt vor dieser [Vorbereitungsweihe (diksa-)] 
gleichsam unklar’ (da ihn die Rakgas’, raksämsi, eine irdische Frau hätten gebären 
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lassen können). Zum prädikativen Adverb vgl. K. Hoffmann, Aufs. 11 339-349. 7. EYE ni 
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40. Über die Funktion des Relativpronomens zur Einführung u), pazda abend 22) 


hypothetischen Nebensatzes vgl. u.a. Oertel, Syntax of Cases 55-73. 


41. Sändilya als Autorität für das Agnicayana im SB (Hauptteil: VI-IX) war 
vermutlich für den Autor unserer Stelle bereits eine mythische Figur, auch wenn die 
Frage noch offen bleiben muß, ob man für das gesamte Agnirahasya (: X) eine spätere 
Entstehung anzunehmen hat. 
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eine Upanisad-Lehre über Atman und Brahman umgestaltet wurde. 
Spuren der Rolle, die die goldene Figur (purusa-) im Rumpf (afman-) 
des Agnicayana-Altars in der Diskussion über den Atman nach dem 


‚Tod spielte, sind auch anderswo zu finden. ” 


BÄU II 1 (SB XIV 5,1) stellt der “verwirrte” Bäläki (Drptabälaki- ) 


"Thesen auf, in denen ein Purusa nach dem anderen als Brahman 


erklärt wird und die König Ajätasatru dann widerlegt. In dieser 
sozusagen inszenierten Theoriengeschichte trägt Bälaki als letzte 
These vor: yds$ cAydm ätmani pürusa etäm evahdm brahmöpäse “und 
welcher dieser Purusa hier im Atman ist, eben diesen verehre ich als 
das Brahman’. Die Erwiderung des Königs lautet: ätmanviti va aham 
etam upäse ‘Als atmanvin- fürwahr verehre ich diesen’. Der etwas 
auffällige Ausdruck «der im Atman befindliche Purusa» und die 
sonderbare Wortbildung ätmanvin- weisen auf den Hintergrund der 
Spekulation über das Agnicayana hin. Das gewöhnliche Wort für ‘mit 
ätman- versehen’ ist seit dem RV atmanvant- (im RV z.B. äatmanvant- 
plavad- “beseelter Kahn’). Hingegen scheint dimanvin- eine 
Sonderbildung für die verengte Bedeutung ‘einen Rumpf habend’ zu 
sein, gebildet nach atmanvant- in Anlehnung an -vin- Stämme, die als 
Ableitungen aus °as- und °&- Stämmen produktiv geworden waren”) 
durch Kontaminierung mit dem Suffix -in- “charakterisiert 
durch ..., ... als dauernde Eigenschaft habend’. Bezeugt sind z.B. SB 


42. Ein erster Wurf, die Lehre der Up. auf dem rituellen Hintergrund zu erklären, 
ist Y. Ikari, “agunichayana saishiki to ko-upanishaddo” [Das Agnicayana-Ritual und 
die älteren Upanisads], shakyökenkyü [Forschungen zur Religion] 49-2 (Tökyö 1975) 
51-73. Der Aufsatz erklärt TaittUp II 1-6 (die Lehre von den fünf kosas) und 
MaitrUp VI 33 als Deutung der fünf Schichten des Agnicayana-Altars. Am Schluß 
schreibt er in Anm.32: “Im Falle der Probleme um das Agnicayana spielen z.B. die 
homology in SB X (Agnirahasya), die homology in Bezug auf die goldene Figur, die 
in die Mitte der ersten Schicht des Agnialtars gelegt wird, in den älteren Upanisads 
eine große Rolle, indem sie dort aufgenommen und weiterentwickelt wurden. Darüber 
plane ich weiterhin zu veröffentlichen. Ich möchte besonders hinzusetzen, daß die 
ritualistische Spekulation um das Agnicayana in den Upanisads einen großen Einfluß 
ausgeübt hat, ünd daß es in den Gedanken der Upanisads nicht wenige Elemente gibt, 
die sich ohne Kenntnisse über das ritualistische Denken im allgemeinen nicht ver- 
stehen lassen”. Die vorliegende Untersuchung folgt am-Ende eben dieser von Ikari 
vorgezeichneten Spur. Ich möchte aber gleichzeitig hinzufügen: daß die Entwicklung 
und Vertiefung der Spekulation, die wir in der vedischen Literatur vor uns haben, das 
Denken der Priester-Gelehrten (brahmän-) bzw. Disputanten über das br ahman- 
(brahmavädin-) in erster Linie auf der Ebene der Sprache erfolgte. 


43. Vgl. Wackernagel-Debrunner, AiG II-2 917ff. 
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X 6,5,1.7=BAU12,1.7 (Schlußkapitel des Agnirahasya, > Anm.18) 
tan mäano ’kurutätmanvi syäm iti ‘Da schuf er (der Tod, mrtyu-) das 
Denken [in dem Gedanken] “Ich möchte ein einen Rumpf Habender 
sein’; TB I 2,6,4° pancavimsa ätma bhavati | tdsmän madhyatah 
pasdvo  varisthäh I... sarvena sahd stuvanti | sarvena hy 
ätmanätmanvi | sahötpatanti | ekaikam ucchimsanti | ätman hy 
angäni baddhani ‘Als Rumpf (des Mahävrata) wird der aus 25 
[Strophen] bestehende [Stoma] verwendet. (Kopf = aus 9, Flügel = 
aus 15 und 17, Schwanz = aus 21.) Deshalb sind die Tiere in der Mitte 
am breitesten... [Die Priester] singen zusammen mit dem gesamten 
[Stoma]. Denn [der Vogel] wird [erst zusammen] mit dem gesamten 
Rumpf ein einen Rumpf Habender. [Die Vögel] fliegen zusammen 
davon. [Die Priester] lassen jeweils eine [Stotriyä] [ungesungen] 
übrig. Denn an den Rumpf sind die Glieder gebunden’; ferner VädhSü 
(Anväakhyäna) IV 65a Z.5 (Caland AcOr 6 179), IV 109 Z.6 (ib.232). 
Bäläki und Ajätasatru diskutieren wahrscheinlich irgendeine 
Version innerhalb der Entwicklungsgeschichte von Sändilyas Lehre, 
die mit Interpretationen und Disputationen unter den Gelehrten 
(brahmaväadin-) überliefert wurde. Es dürfte sich dann um eine 
Version handeln, die noch nicht mit der Ersetzung von “der goldene 
Purusa innen im Rumpf” durch “der Ätman innen im Herzen” völlig 
umgestaltet wurde. Der Verfasser der Sändilyavidyä in der ChU 
kannte offensichtlich den im Agnirahasya des SB vorliegenden Text 
und scheint diesen mit Hilfe einer Vorstellung wie “der im leeren 
Raum innen im Herzen liegende Purusa/Atman” (BAU-M/K II 1,17 
und BÄU-K IV 4,22: > Anm.15) umgestaltet zu haben, * Vgl. auch 


Anm.37. 


nassen 


44. Vgl. auch das Herz als Sitz von kratu- RV V 85,2 (hrtsü;, vgl. AV 111 25,6 von 
citta-, kratu-), von kämäh “Begierden’ BAU-M IV 4,9” = -K ib. 7; ferner von Durst, 
Begierde bei den Buddhisten und Jinisten, z.B. von bhavatanhä ‘Durst, Begierde 
nach dem Dasein’ Uttarajjhäyä XXIII 48. Die genannten Stellen in BÄU bieten 
einen weiteren Hinweis. Das Subjekt ist nämlich bei Ajäta$atru (BAU-M/K II 1,17) 
viinänamäayah pürusah und bei Yäjhavalkya (IV 4,22 nur in der Känva-Rez.) ätmä 
(die Stelle von Ajätasatru scheint die Quelle für BÄU-K IV 4,22 zu sein); vgl. ferner 
särird- ätman- BÄU-M IV 3,41 :: pürusa- BAU-K IV 3,36 (oben 8.). Der ChU stand 
freilich die Möglichkeit zur Verfügung, purusa- (das Selbst vor allem bei der 
Betrachtung einer lebendigen Person) durch ätmän- (vor allem bei Betrachtung der 
Existenz nach dem Tod) zu ersetzen. Als ein Vorläufer für den Begriff “Purusa im 
Herzen” könnte man ebenfalls aus dem Agnirahasya SB X 5,2,11 anführen: tau hrda- 
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12. Am Schluß sei zu jalan in der ChU (> Anm.p), das trotz aller 
bisherigen Versuche unerklärlich geblieben ist, eine, zugegeben sehr 
kühne, Deutung vorgelegt. Dieses Wort steht an Stelle von satyam ım 
SB. Es gibt bekanntlich für die ChU im Wesentlichen nur eine 
Überlieferung. Weder in einer selbständigen Ausgabe der ChU, noch 
in der Edition einer Sammlung von Upanisads, noch in dem Text, der 
als ein Teil des Chändogyabrähmana überliefert und herausgegeben 
ist, liegen echte Varianten vor. Die rezenten Handschriften lassen sich 
vermutlich alle auf einen Text zurückführen, den Sahkara benutzt und 
kommentiert hat: “Diese Handschriften [drei Hss. der Tübinger 
Universitätsbibliothek] haben nur insofern einen Werth, als sie die 
von Röer [Herausgeber der Ed.Bibl.Ind.] begangenen Fehler zu Tage 
bringen. Sie gehen, wie aller Wahrscheinlichkeit nach alle übrigen in 
verschiedenen Bibliotheken aufbewahrten, auf den Text zurück, der 
vor 1000 Jahren dem Carlıkara vorgelegen hat. Dass schon dieser sich 
in einem recht verwahrlosten Zustande befand,“ wird Jeder, der mit 
der Upanishad sich ernstlich beschäftigt hat, alsbald erfahren haben” 
(Böhtlingk, Khändogjopanishad, 1889, p.IV). *% Wenn man nun 
annimmt, daß die Handschrift, *" die Sankara vorlag, einen Fehler 


yasyäkäsim pratyavetya | mithunibhavatas. täu yada mithunasyäntam gächatö 'tha 
haität purusah svapiti ‘Die beiden (Indra, d.i. der Purusa im rechten Auge, und 
Indräni im linken Auge) paaren sich, nachdem sie zum leeren Raum des Herzens 
herunter zurückgegangen sind. Sobald sie in den Zustand der Paarung gehen, schläft 
dann hiermit der Mann (Mensch)’. 


45. Vielmehr dürfte es in der Einstellung von Sankara zum Text (und zum Teil 
auch in dem Verständnis von Böhtlingk zur Sprache der Upanisad) liegen, vgl. W. 
Rau, “Bemerkungen zu Sankaras Bghadäranyakopanisadbhäsya”, Fg.Lommel (1960) 
115-121, ferner Ders., “Bemerkungen zu Sankaras Chändogyopanisadbhäsya”, 
Fs.Stuszkiewiez (1974) 191-198. Der Text selbst ist im Grunde genauer überliefert, 
als moderne Forscher manchmal anzunehmen geneigt sind; in diesem Sinne vgl. z.B. 
T. Gotö, “Geschichte vom König Jänasruti Pauträyana (Chaändogya-Upanisad IV 
1-3)”, StII 20 (1995 [1996: im Druck]) = F's. Thieme. 


46. Vgl. auch R. Salomon, WZKS 35 (1991) 49 (zur einheitlichen Vulgata der 
PraSnaUp). 


47. Sankara beruht nicht auf einer mündlichen Tradition, vgl. die in Anm.45 
angeführten Aufsätze von Rau, vor allem Fg.Lommel 117 “Für mich unterliegt es 
keinem Zweifel, daß Sankara traditionellen Unterricht im vedischen Sinne nie 
genossen hat, daß er die Rezensionen der BAU nach MSS verglich, die womöglich 
noch nicht einmal akzentuiert waren, kurz, daßer vielerlei Versionen las, 
wo das Altertum eine Version auswendig kannte” (Sperrung von R.). 
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oder eine Lücke aufgewiesen hat, taucht die Möglichkeit auf, daß die 
Lesung laj jaläan iti auf einen Lese- oder Schreibfehler von tat satyam 
iti, welches die gleiche Anzahl von Silben aufweist, zurückgeht. In 
heutiger Devanägari könnte beispielsweise tatsatyamiti (s. Fig. 1) als 
tajjaläaniti (s. Fıg. 2) verlesen werden, falls durch partiellen 
Schriftzeichverlust etwa (Fig. 3) dastehen würde.“ Obwohl es sicher 


schwierig sein würde festzustellen, was für eine Schrift Sankara 


seinerzeit las, könnte etwas Ähnliches tatsächlich geschehen sein. ” 


ABKÜRZUNGEN IN AUSWAHL: 


BAU Brhadäranyaka-Upanisad 

ChU Chändogya-Upanisad (vgl. Anm. o) 

ISU Isä-Upanisad 

JUB Jaiminiya-Upanisad-Brähmana 

-K Känva-Rezension 

KpS Kapisthala-Katha-Samhitä_ 

KS Käthaka-Samhita 

PwW oO. Böhtlingk? R Roth, Sanskrit- Wörterbuch, St. Petersburg 18557 
1875 N 

-M  Mädhyandina-Rezension 

MS Maiträyani Samhitä 

RV  Rgveda 

SB  Satapatha-Brähmana (vgl. Anm.21) 


48. In der Säradä z.B. (nach der Reproduktion einer Handschrift in W. Slaje, 
Indische Schriften I, Säradä... Auf der Grundlage von Kusalas Ghatakarpara- 
Güdhadipikä..., 1993; die Hs. stamme aus der Zeit zwischen 1690 und 1890: aaO 4 
n.2) wie (Fig. 4) tatsatyamiti :: (Fig. 5) tajjaläniti. 

49. Beispiele von Überlieferungsfehlern, die auf eine Art der Nägari-Schrift 
zurückgehen dürften: "äkhada? statt °asvada° SB I 7,4,10 (K. Hoffmann, MSS 41, 
1982, 71-72 =Aufs. II 777-779), PärGySü III 14,12.13 (Manitra) mä durge mä staro 
risat (so bereits beim Kommentator Jayaräma) statt mä durge mä "suge risat, vgl. mä 
duhkhe mä sukhe risat ApMantPätha, AgnivGrSü, HirGrSü, Baudh$rSü (beachte die 
Ähnlichkeit in Devanägari oder Säradä zwischen suge und staro: (Fig. 6) :: (Fig. 7), 
(Fig. 8) :: (Fig. 9). tejani- (eigentl. ‘Rohrmatte’) für tedani- ‘geronnenes Blut’ (Rau, 
MSS 41, 1982, 169-178, insbesondere 176) ist in Anbetracht der Verbreitung dieser 
Erscheinung eher als unter dem Einfluß der Wz. tij ‘zuspitzen’ (Forssman bei Rau 


aaO 175f.) oder durch Dissimilation von tedani zu taid “ani- (vgl. jas > das, dyot > 
yot) entstanden zu erklären denn als aus Schreib- bzw. Lesefehler. | 


SadyBr 70, 2 


a 
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TB Teaittiriya-Brähmana 
TS _ Teaittiriya-Samhitä 
VS  Väjasaneyi-Samhita 


Fig. 1 


Fig. 2. 


Fig. 3 


Fig. 6 j 
Fig } je 


Sändilya’s doctrine, which is well known as one of the oldest teach- 
ings identifying the atman and the brahman explicitly, is transmitted 
in two versions: Satapatha-Brähmana X 6,3 and Chändogya-Upanisad 
III 14. It has been held that there is no essential difference between 
these two recensions. A new examination will prove, however, that 
what the two texts are intending differs considerably, and this differ- 
ence of intent corresponds to that which exists between the Brähmana 
and the Upanisad as two distinct literary genres. The chapter in 
Satapatha-Brähmana makes part of book X, the Agnirahasya (hidden, 
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secret [teaching] about the Agni[cayana] ritual), and its purpose is to 
give a new interpretation of the golden figure (purusa-) laid down in 
the center of the first layer, i.e. the center of the falcon’s body 
(äfmän-), which forms the fire altar. The priest-and-scholar Sändilya 
is the very authority on this ritual in the Satapatha-Brähmana. The 
author of the Upanisad knew the wording of this Agnirahasya and 
transformed it skillfully into a new doctrine about the äfman and the 
brahman in the fashion of the Upanisad literature. A hypothetic 
attempt at explaining the odd word jalan in the Chändogya-Upanisad 
is added at the end of the article. 


RESUME 


L’enseignement de Sändilya est connu comme constituant peut-&tre 
la plus ancienne expression de l’identit@ du Brahman et de l’Atman. 
Cette doctrine est transmise selon deux versions : Satapatha-Brähmana 
X 6,3 et Chändogya-Upanisad II.14. Jusqu’ä present, on a considere 
qu’il n’y avait pas de difference essentielle entre ces deux lecons. En 
fait, un examen precis des textes montre que les deux versions refletent 
des intentions absolument differentes, dues ä la distinction de genre 
litt£raire entre Brähmana et Upanisad. 


L’enseignement du SB occupe un chapitre & l’interieur du livre X, 
livre de l’Agnirahasya ([enseignement] secret sur le rituel de 
l’Agnilcayana]), et ıl a pour objectif de donner une nouvelle significa- 
tion ä la figurine d’or (pürusa-) qui est placce au niveau inferieur de 
l’autel du feu en forme de faucon, au centre[(4 (ätman -)Ide son torse, Le 
theologien Sändilya est justement l’autorit& pour le rite de I’ ’Agnicayana 
dans le SB. 


L’auteur de la ChÜ avaıt connaissance de la formulation de cet 
Agnirahasya, et la transforma adroitement en une nouvelle doctrine sur 
l’Atman et le Brahman, selon le genre upanisadique. 

En conclusion de cette etude, une hypothese est presentce pour 
expliquer le mot bizarre jalän apparaissant dans la ChU, a partir d’une 
corruption dans la transmission du texte. 


) 


Korrektur zu 
Toshifumi Gotö, Zur Lehre Sändilyas — Zwischen Brähmana und Upanisad— 


Langue, style et structure dans le monde indien. Centenaire de Louis Renou 
1996 [7.1997] pp. 71-89 


p.71n.3 Z.2 _ Vedismus und Brahmanismus > kursiv 

p.72 n.4 Z3 (1970 -), ?1980 “ (1970 -)?1980 
Z.7 WVadenkar > Vadekar 
2.10 Ed.Bl Ed.Bibl.Ind. 


p.74 n.14 Z.A4f. Verweis auf Fujii jetzt: Fs.Imanishi (1996) 825 n.63 
Z.]  Romanized Text of the Sanskrit Manuscripts - kursiv 


p.75n19 Z3 S$BK = kursiv 
Z5S  AiG > kursiv 
yajuruveda > yajuruveda 
p.76 Z.12 Man möge = «Man möge 
p.79 n.31 22  -ka- Suffiix > -ka-Suffiix 
-p.80 n.32 am Ende zu ergänzen: Vgl. ferner AB VII 15,2-Sänkh$rSü XV 19 
(Sunahsepa-Legende) 
9.82 n.38 Z4  Deussen > Deußen 
p.83 n.39 Z.7  Neumondopfer > Neumondsopfer 
p.84 n.43 AiG > kursiv 
p.85 25  pasavo > pasavo 
Z.15 Caland AcOr “ Caland, AcOr 
p.86 Z.1  Anm.6 > Anm.5 
p.87 Abkürzungen u. ChU: statt Anm.6 > Anm.4 
u. PW lies: ©. Böhtlingk—R. Roth, 1855-1875 
p.88 Fig.8 + Fig.7 
Fig.7 zu Fig.8 


. p-89 Resume Z.13 au centre (ätman-) de son torse. > au centre de son torse (ätman-),. 
Statt brahman- (p.76 Z.12, p.77 Z.3.6.10.12, p.84 n.42 Z. 2 v.u.) wäre brahman- schöner. 


Zusatz zu p.87 n.48: 
Besonders wichtig für die Säradä-Schrift sind die Handschriften, die ab 609 n.Chr. 
in Höryüji (Japan) aufbewahrt sind: G. BÜHLER, Pareographical Remarks on the 
Horiuji Palm-Leaf MSS.: in F. MAx MÜLLER & B. NANJO, The Ancient Palm 
Leaves. Anecdota Oxoniensia, Aryan Series 1,3, Appendix, pp-6lff. 


—Die Gelegenheit, eine Korrektur zu lesen, wurde dem Verfasser nicht gegeben. — 
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